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Resumen
Nos proponemos abordar un nivel de las vivencias de lo cotidiano de las comunidades rurales ibéricas de 
los siglos XVI y XVII, donde ante momentos de crisis como es el de una enfermedad, viene a la superfi-
cie la creencia depositada en poderes sobrenaturales, como el que se atribuye a los restos de determina-
dos individuos especiales para sus contemporáneos, y que responden a los criterios de santidad vigentes. 
Y es que estos restos sacralizados popularmente, reliquias, son protagonistas de curas prodigiosas. 
Es nuestro objetivo hacer perceptibles los imaginarios que giran en torno a la imagen construida de 
cuerpo enfermo y las prácticas que suscitan, protagonizadas por reliquias. Para ello procederemos a la 
inscripción de nuestro objeto de estudio en un cuadro particular de interpretación simbólica proporcio-
nado por la antropología, el de la medicina popular. Así mismo, cuestionaremos las teorías que insisten 
en el carácter irracional que arriesga la manifestación de este fenómeno religioso. 
Nuestro universo de estudio se centra en el Portugal continental de los siglos XVI-XVII. Y el universo 
documental utilizado está constituido por hagiografías, crónicas de órdenes religiosas, y relaciones de 
recepción y trasladación de reliquias. Corpus documental que será analizado a partir de miradas cruza-
das entre Historia y Antropología. 
Palabras Clave
Reliquias; creencias; cuerpo; curación.
Relic as Holy Medicines. From beliefs to practices
Abstract
We propose to embark of the everyday experiences of rural communities Iberian of the sixteenth and 
seventeenth centuries, where at times of crisis such as an illness, comes to the surface belief in super-
natural powers, as attributed to the remains of certain special individuals for their contemporaries, and 
which meet the criteria of holiness in force. And these remains popularly regarded as sacred relics, are 
protagonist of prodigious cures.
It is our objective to turn the imaginary perceptible revolving around the constructed image of sick body 
and practices generated by them and are featuring relics. To do this we proceed to the registration of our 
object of study in a particular pattern of symbolic interpretation provided by anthropology, folk medici-
ne. Also, we will question the theories that insist of the irrational character that hazard the manifestation 
of religious phenomenon.
our universe of study focuses on mainland Portugal in the sixteenth and seventeenth. The documentary 
universe employee consists of hagiographies, chronics of religious orders, and relations of receiving and 
transfer of relics. This documentary will be analyzed from viewpoints between History and Anthropo-
logy.
Keywords
Relics; beliefs; body; healing.
Introducción
Es nuestro objetivo abordar un nivel de las vivencias de lo cotidiano de las comunidades 
rurales ibéricas de los siglos XVI y XVII, donde ante momentos de crisis como es el de una en-
fermedad, viene a la superficie la creencia y la confianza depositadas en poderes sobrenaturales, 
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como el que se atribuye a los restos de determinados individuos especiales para sus contempo-
ráneos, y que responden a los criterios de santidad vigentes. Y es que estos restos sacralizados 
popularmente, reliquias, son protagonistas de curas prodigiosas. Cuestionaremos la adjetiva-
ción de irracional y supersticiosa que siempre se atribuye a esta manifestación religiosa. 
Para alcanzar lo que nos proponemos, procederemos a la inscripción de nuestro objeto 
de estudio en un cuadro particular de interpretación simbólica proporcionado por la antropo-
logía, el de la medicina popular1. Fue esta disciplina la que nos proporcionó los mecanismos 
operativos necesarios para abordar los contextos de sentido que se configuran en torno a las reli-
quias cuando estas son protagonistas de una función social específica: la curación del cuerpo. 
Son muchos los abordajes metodológicos y de problematización que se pueden dar a un 
objeto de estudio tan polivalente como son las reliquias. Pero con este trabajo buscamos sumar 
valor a un campo de estudio como son las creencias, aspectos de la subjetividad humana que 
consideramos esenciales para comprender la historia y para entender como el hombre atribuye 
sentido e interviene en la realidad que lo rodea2. Para ello se recurre a un enfoque multidisci-
plinar.
Nuestro universo de estudio se centra en el Portugal continental de los siglos XVI-XVII, 
espacio donde fue estimulado el papel de los intercesores en el contacto con lo sagrado, en la 
secuencia de la reforma dictada por Trento3. Contexto donde pudimos constatar la presencia 
estructural de las reliquias en el cotidiano vivencial del hombre. Las conclusiones alcanzadas 
pensamos que también se pueden aplicar a otros territorios del sur de Europa que adhirieron al 
orbe católico, pues estos espacios descansan sobre los mismos cuadros contextuales, constitu-
yéndose como un universo homogéneo.
El universo documental seleccionado está constituido principalmente por fuentes narra-
tivas impresas: hagiografías, crónicas de órdenes religiosas, y relaciones de recepción y trasla-
dación de reliquias. Donde obtuvimos una muestra de conveniencia en el universo de fuentes 
impresas disponibles4. 
1 MARIño FERRo, X. R. (1986). La Medicina Popular interpretada. Vigo: Ed. Xerais de Galicia, vols. 
2 LISóN ToLoSANA, C. (1990). Demonios y Exorcismo en los siglos de Oro. Madrid: Akal, pp. 63-77. 
3 PoLóNIA, A. (1990). “Recepção do Concilio de Trento em Portugal: As Normas enviadas pelo Cardeal D. Hen-
rique aos Bispos do Reino, em 1553”. Revista da Faculdade de Letras, 2/8, Porto, pp. 133-143; GoUVEIA, C A.. 
(1993). “o enquadramento pós-tridentino e as vivências do religioso”. En Mattoso, J. (dir.) História de Portugal. 
Lisboa: Estampa, vol. 4, pp. 290-299; MARqUES, J. F. (2000). “Os itinerários da santidade: milagres, relíquias 
e devoções”. En MoRERIRA AZEVEDo, C. (dir.). História Religiosa de Portugal. Lisboa: Círculo de Leitores, 
vol. 2, pp. 359-365; PALoMo, F. (2006). A Contra-Reforma em Portugal 1540-1700. Lisboa: Livros Horizonte.
4 Algunas de las fuentes utilizadas: ABREU, S. de (1659). Vida, e virtudes do admirável Padre Joam Cardim da 
Companhia de Jesu. évora; ALMADA, A. de (1694). Desposorios do Espirito, celebrados entre o Divino Amante, 
e sua Amada Esposa a venerável Madre Soror Mariana do Rosario. Lisboa; ANJoS, L. dos (1626). Jardim de 
Portugal. Coimbra; APRESENTAÇÃo, L. da (1621). Vida e Morte do Padre Fr. Estevão da Purificação. Lisboa; 
ARACAELI, F. de (1708). Norma viva de Religiosas. Tratado histórico, e panegyrico, em que se descreve a vida, 
e acçõens da serva de Deos a Madre Leocadia da Conceiçam. Lisboa; CACEGAS, Luis y SoUSA, L. de (1619). 
Vida do Frei Bertolameu dos Martyres, Viana; CARDoSo, G. (1652-1666). Agiológio Lusitano dos Sanctos, e Va-
roens illustres em virtude do Reino de Portugal, e suas conquistas. Lisboa; CUNHA, R. de (1634-1635). Da His-
toria Eclesiástica dos Arcebispos de Braga. Braga; GoDINHo, M. (1687). Vida, Virtudes, e morte com opinião 
de Santidade do Veneravel Padre Fr. António das Chagas. Lisboa; JUZARTE, P. da Cruz (1662). Trasladação do 
venerável Padre Fr. Estevão da Purificação, Português. Lisboa; MÉRTOLA, L. de (1647). Extracto dos Proces-
sos que se tiraram por ordem dos Ilustrissimos Senhores Ordinarios na forma do direito sobre a vida, e morte do 
Veneravel Padre Antonio da Conceição. Lisboa; PARADA, A. Carvalho (1611). Diálogos sobre a vida, e morte do 
muito religioso sacerdote Bertholameo da Costa thesoureiro mór da Sé de Lisboa. Lisboa; Hieronymo RoMAN 
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Creer en lo sobrenatural
El hombre siempre procuró comprender su entorno más allá de aquello que le era ofreci-
do por una percepción ordinaria. Por eso mismo, formuló hipótesis sobre las energías o fuerzas 
que rigen el mundo y trató de hacer visible lo invisible. Lo maravilloso le permitió completar 
el entendimiento del mundo que lo rodea, al tiempo que lo explica, lo hace comprensible y, lo 
que es más importante, lo hace controlable, pudiendo así ser manipulado para direccionar los 
efectos pretendidos. El caos da paso al orden, y lo arbitrario e incomprensible se transforma en 
una lectura de causa-efecto. Pero a pesar de este carácter explicativo de lo maravilloso, algunos 
de sus aspectos parecen resistir a una lectura tan racional, como a primera vista sobresale de las 
prácticas curativas protagonizadas por reliquias. 
Creer en el poder de las reliquias implica aceptar la existencia de seres y fuerzas sobre-
naturales que pueden actuar en el mundo. Las ciencias cognitivas nos dicen que hay una base 
biológica común para estas creencias y para las prácticas que entorno a ellas se generan5. Según 
esta perspectiva, creer en lo sobrenatural es resultado de un proceso evolutivo de la arquitectura 
cognitiva de nuestro cerebro, ya que existen limitaciones en la percepción real de nuestro en-
torno y en un intento por evitar lo aleatorio son configurados falsos patrones, conceptos innatos 
que constituyen ideas sobrenaturales6. En definitiva, somos capaces de creer en cosas no asumi-
das por la ciencia, independientemente de la religión o cultura, pues no nos gusta lo aleatorio e 
intentamos siempre encontrar un sentido completo y coherente a la realidad que nos rodea. 
Pero escapando a un determinismo biológico, tenemos que señalar como el propio en-
torno determina como el cerebro procesa la información y establece como pensamos y como 
sentimos. Las creencias en lo sobrenatural son producto de nuestro cerebro, pero reforzadas a 
través de prácticas sociales consolidadas en el tiempo en una determinada comunidad. Produc-
to de una dialéctica cerebro/entorno vamos tejiendo las imágenes depositarias de significado 
que nos permiten auto-orientarnos en el mundo que nos rodea7. Así que sosteniéndonos en la 
disciplina Historia, no podemos dejar de tener en cuenta el entorno específico que permitió la 
adquisición, reproducción y trasmisión de estas mismas creencias en lo sobrenatural, y dentro 
de estas las que se refieren al poder atribuido a las reliquias. Es decir, tenemos que tener en 
cuenta el contexto específico que permitió a los hombres de la época en estudio concebir el 
mundo que los envolvía. 
(1588) Historia de la vida del muy religioso varon Fray Luys de Montoya de la Orden de Sant Agustin. Lisboa; S. 
ANNA, Belchior de (1657). Chronica de Carmelitas Descalços, particular do Reyno de Portugal, e Provincia de 
Sam Felipe. Lisboa; SANTo ANToNIo, B. (1625). Sumaria relação da vida, e morte do grande servo de Deos, 
e reverendissimo Padre Mestre Simão de Roxas. Lisboa.
5 BoYER, P. (2001). Religion Explained. The human Instincts that Fashion Gods, Spirits and Ancestors. London: 
Vintage Books; qUINTAIS, L. (2009). Cultura e cognição. Coímbra. NoVUS, A. y RoDRIGUEZ SALAZAR, 
T. (2006). “Cultura y Cognición: entre la sociedad y la naturaleza”. Revista Mexicana de Sociología, 68, nº 3, pp. 
399-430; SPERBER, D. (1996). Explaining Culture. A Naturalistic Approach. oxford: Blackwellk Publishers.
6 Los creyentes de cualquier culto albergan creencias, como la de que las personas tienen un componente no físico 
que sobrevive después de la muerte, creen en la existencia y propiedades de unos agentes sobrenaturales, suelen 
guardar símbolos o amuletos que los representan, y celebran rituales en su nombre. BoYER, P. (2001). Religion 
Explained…, op. cit., pp. 58-105. 
7 RODRIGUEZ SALAZAR, T. Rodríguez. (2006). “Cultura y Cognición…”, art. cit., pp. 399-430.
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Comenzamos por resaltar que la matriz imaginativa8, el sustrato sobre el que nos vamos 
a mover, responde a la categoría de lo maravilloso, lo extraordinario, lo prodigioso, y está his-
tóricamente documentado en determinados recursos literarios, constituido principalmente por 
narrativas hagiográficas. En los textos analizados se nos muestra una visión animista del mun-
do9, donde existe una continuidad de todos los elementos con el cosmos a través de una malla 
de correspondencias, y donde no parece haber una clara frontera entre lo que es natural o sobre-
natural. Esto creyeron, o por lo menos lo fomentaron los que sobre ello escribieron, como es el 
caso de los propios agentes religiosos implicados en la configuración de narrativas de carácter 
hagiográfico y cronístico, como también los predicadores de la doctrina, que reprodujeron en 
sus discursos el recurso a lo extraordinario. 
Sin adentrarnos en cuestiones de veracidad, vamos a centrar nuestra atención sobre lo 
que parece ser que creyeron los que escribieron sobre ello, o más bien, las explicaciones dadas 
por ellos a los fenómenos sobrenaturales que describen, mostrándonos su interpretación del 
mundo. Para ello nos limitaremos a exponer algunos de los recursos literarios hagiográficos de 
textos donde sus autores, en su descripción del mundo, proceden a interpretarlo y simbolizar-
lo.
 No podemos verificar la existencia real de lo experimentado que es relatado en estas 
obras, pero sí que podemos intentar comprender lo que creen que es real aquellos que escri-
bieron sobre estos fenómenos10 y más concretamente aquellos personajes que testificaron ser 
beneficiarios de una manifestación extraordinaria, como pueden ser en procesos de beatifica-
ción/ canonización en curso, plasmados en algunas de la narrativas hagiográficas seleccionadas. 
Abordaremos con ayuda de la antropología universos simbólicos articulados con su entorno, 
de forma que la realidad construida que pasamos a analizar se basa en símbolos que son le-
gitimados culturalmente, siendo esto lo que confiere validez y efectividad a las prácticas que 
conducen. Resaltando que siempre nuestro objeto de estudio es el hombre de los siglos XVI y 
XVII que cree en el poder de reliquias, y por ello comulga de la creencia en lo sobrenatural, 
compartiendo los sentidos que son atribuidos a estos sagrados restos con otros miembros de su 
comunidad.
Corremos el peligro de que los significados que atribuimos a los comportamientos que 
arrancan de este fenómeno religioso sean una proyección de nuestras categorías de pensamiento 
y de nuestra vivencia del mundo. Por lo que, antes de más, tenemos que recordar que la forma 
de conocer y relacionarse con el mundo en el contexto en estudio es muy diferente a la que de-
rivó del modelo racionalista que triunfó en Occidente en los siglos siguientes, y que condicionó 
la forma que hoy en día tenemos de percibir y construir la realidad. Estamos lejos de una visión 
mecánica y cuantificable de la naturaleza donde el hombre hoy en día está inserido.
8 Lo imaginario es un motor de auto conocimiento y auto transformación de sujetos y sociedades, ya que fija figu-
ras de sentido y desde ahí ejerce su influencia sobre la acción. Hace posible la cohesión de la comunidad a través 
de imágenes, significados y prácticas rituales colectivas. WULF, C. (2008). Antropología. Historia…, op. cit., p. 
178. 
9 DELUMEAU, J. (1973). El Catolicismo de Lutero a Voltaire. Barcelona: Labor, 1973, pp. 201 y ss. 
10 CARO BAROJA, J. (2003). Las brujas y su mundo. Madrid: Ed. Alianza. [ed. orig., 1966], pp. 17-21.
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Lo maravilloso en las reliquias. La función taumatúrgica
 Una reliquia es una materialización sensible de lo trascendente11. Pero también es una 
imagen, es decir, un medio de simbolización y comunicación12. Una reliquia adquiere sentido a 
partir de una dinámica simbólica, mediando en la articulación entre el individuo y la realidad. 
Es decir, como esta realidad es explicada y como es sentida. Así siendo, el significado que es 
atribuido a una reliquia es el de una imagen que puede transmitir o comunicar un poder tanto a 
individuos como a espacios envolventes, que reportan a la protección física, al control de com-
portamientos, y sobre todo al restablecimiento de la salud.
Comenzamos por recordar que la facultad para sanar el cuerpo forma parte de un mo-
delo de santidad que está presente desde los testimonios bíblicos. El santo, aunque terrenal y 
mortal, es portador de una virtud que le permite una comunicación especial y directa con lo tras-
cendente. Su “praesentia” y “potentia”13 se manifiestan en el dominio del cuerpo ajeno, como 
lo reflejan las narrativas hagiográficas, donde encontramos descrito como criterio de santidad la 
capacidad para representar prodigios sobre el cuerpo enfermo. Estos hombres santos sanadores 
recurren a mecanismos simbólicos como son la palabra y el gesto (celebración de misas, proce-
siones, aplicación de disciplinas, la señal de la cruz, etc.) buscando la manipulación de fuerzas 
que son invisibles con el objetivo de restablecer una salud perdida. Estos escenarios representa-
dos testifican la creencia en una irrupción de lo trascendente, protagonizado por individuos que 
responden a los criterios de santidad vigente, sin que necesariamente hubiesen alcanzado un re-
conocimiento oficial por la Iglesia institucional14. Esta capacidad de mediar con lo trascendente 
para alcanzar la salud es trasmitida a sus restos. Estamos por ello ante objetos que parecen ser 
albo de una incesante búsqueda y demanda por una población que de ellos necesita, testificando 
un hambre de reliquias con un objetivo muy concreto: la curación del cuerpo. 
Cuadro interpretativo: la medicina popular
El “cuerpo”, además de un complejo biológico, es también una construcción simbólica, 
y en torno a los significados que le son atribuidos se organizan determinados hechos sociales 
y culturales. Por eso constituye un observatorio privilegiado de los imaginarios sociales y de 
las prácticas que suscita. En diferentes contextos sociales, culturales e históricos el cuerpo es 
percibido e interpretado de diferentes modos. En las sociedades tradicionales la persona está 
subordinada al colectivo y el cuerpo une al hombre con el grupo y con el cosmos, a través de 
11 BoUZA ALVAREZ, J. L. (1990). Religiosidad Contarreformista y Cultura Simbólica del Barroco. Madrid: 
CSIC, p. 43. 
12 LEACH, E. (2009). Cultura e comunicação. Lisboa, Ed. 70 [ed. orig. 1976]; BRAGA, J. (2008). “A medialidade 
simbólica da imagem no mundo mítico – religioso”. En Jorge, Vítor oliveira y Macedo, José M. Costa (orgs.). 
Crenças, religiões e poderes dos indivíduos às sociabilidades. Porto: Ed. Afrontamento, pp. 65-74. 
13 BRoWN, P. (1992). The Cult of the Saints. Its rise and function in Latin Christianity. Chicago: The University 
of Chicago Press.
14 Resaltar que estos agentes de curación compartían terreno con otras fuentes de salud, como los magos y brujos, 
que también recurren a medicinas simbólicas con las que buscan una manipulación de lo sobrenatural. BETHEN-
CoURT, F. (1987). O Imaginário da Magia. Feiticeiras, saludadores e nigromantes no séc. XVI. Lisboa: Projeto 
Universidade Aberta; PAIVA, J. P. (1997). Bruxaria e superstição num país sem “casa às bruxas” (1600-1774). 
Lisboa: Editorial Noticias. 
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una red compleja de correspondencias, donde todo es un continuo. Hay una especie de poro-
sidad entre el cuerpo del hombre y el orden del mundo que lo rodea, estándose ante un cuerpo 
abierto15. Este tejido de relaciones es muy frágil y está siempre amenazado. La enfermedad es 
vista como una ruptura de la relación física con el mundo, (lo mismo que los comportamientos 
no habituales /inmorales) y procede de la ausencia de armonía con la naturaleza, y de la instau-
ración de un desorden16. Restablecer la salud implicará alcanzar el equilibrio perdido. Para ello 
se recurrirá a elementos y mecanismos simbólicos eficaces en el contexto en que están inscritos. 
Procuraremos hacer comprensible estos elementos simbólicos que, implicados en el proceso 
de cura, son portadores de significado y valor, y los cuales traen a la superficie, haciéndolos 
perceptibles, los imaginarios que giran en torno al cuerpo enfermo17. Con este objetivo, proce-
deremos a la inscripción de nuestro objeto de estudio en un cuadro particular de interpretación 
simbólica proporcionado por la antropología, el de la medicina popular, desarrollado por el 
antropólogo Mariño Ferro18. 
Según este modelo interpretativo, la farmacopea llamada “popular” no se basa en los 
efectos bioquímicos, es decir, en un pensamiento dicho hoy científico, si no en razones de orden 
simbólica. Se busca la curación, no a través de los métodos de la medicina física hipocrática 
(pre-científica) si no a través de elementos simbólicos portadores de significado y de sentido, y 
que buscan manipular una sobre naturaleza19. 
La enfermedad según este modelo, puede tener causas naturales o sobrenaturales, pero 
en el campo de lo simbólico pertenece siempre al mundo del mal. Según esto la enfermedad:
1) Puede estar causada por el demonio, siempre con autorización divina, como ocurre 
con los maleficios. 
2) Puede ser debido a un castigo, consecuencia del pecado, y en este caso causada direc-
tamente por Dios o por los Santos. 
La enfermedad es vista siempre como una posesión, pues el mal adquiriendo diferentes 
formas, fuerzas o energías, entra en el cuerpo. Por lo tanto, la cura consistirá en un mecanismo 
de expulsión de este mismo mal que habita en el interior del cuerpo. En este proceso se hará uso 
de medicinas simbólicas, constituidas sobre todo por cosas sagradas que ayudan a expulsar ese 
15 Contrariamente al actual individuo occidental, encerrado dentro de un cuerpo que está separado del mundo que 
lo acoge, separado de los otros y de sí mismo, y explicado a través de nuevos saberes biomédicos. LE BREToN, 
D. (2006). A Sociologia do corpo. Petrópolis: Ed. Vozes, p. 27. 
16 La enfermedad no es una cuestión de lo individual, sino de lo colectivo. Enfermedad y curación son los dos 
extremos de un mismo proceso social. Ambas construcciones culturales son históricamente contingentes. LE BRE-
ToN, D. (2006). A Sociologia do corpo…, op. cit., p. 33. 
17 GEERTZ, G. (2000). La interpretación de las culturas. Barcelona: Gedisa.
18 MARIño FERRo, X. R. (1986). La Medicina Popular…, op. cit. El nombre del modelo interpretativo aplicado 
en este trabajo es el de “Medicina Popular”, pero en ningún momento sugerimos que los protagonistas de las prác-
ticas taumatúrgicas descritas formen parte de una posible clasificación social, como populares. 
19 Esta interpretación simbólica de la enfermedad y los mecanismos de cura, comparte espacio en el terreno de la 
salud con otros abordajes terapéuticos como es el de la medicina física, basada en los cuatro humores de Hipó-
crates (sangre, flema, bilis amarilla y bilis negra) y los temperamentos de Galeno (sanguíneo, flemático, colérico 
y melancólico). Ambas concepciones (medicina hipocrática pre-científica y medicina popular) traducen formas 
diferentes de ver al hombre y su relación con el mundo. En ellas la responsabilidad de la curación recae sobre 
naturaleza versus sobre-naturaleza (Dios). Ambas concepciones comparten escenarios y confluencias de sentido, 
no se contradicen, simplemente no contemplan el mismo “cuerpo”. 
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mal. Siempre la causa de la enfermedad viene de Dios, por eso mismo los remedios también 
tienen que ser divinos. Es aquí donde entran las reliquias como santas medicinas.
La descripción de los escenarios taumatúrgicos que encontramos en los textos anali-
zados nos dan datos suficientes que nos permiten aprehender acciones y efectos dotados de 
sentido que refuerzan la creencia de que el cuerpo es un espacio privilegiado donde tiene lugar 
un combate entre las fuerzas del bien y del mal, espacio donde se manifiesta el poder de las 
reliquias. Encontramos en ellos descritos con mayor o menor pormenor, ideas, pensamientos, 
intenciones y prácticas que nos permite comprender como es pretendido alcanzar la cura del 
cuerpo, mediante mecanismos que buscan la expulsión del mal según la lectura simbólica de la 
medicina popular. 
Las reliquias son medicina para todas las enfermedades. Fiebres, infecciones, dolor de 
dientes, de cabeza, de piedra, problemas en el parto, tumores de pecho, problemas respiratorios, 
epilepsia, gota, etc.20. En cuanto a su tipología la mayoría son de contacto, es decir, restos mate-
riales que beneficiaron de la proximidad con el hombre santo, vivo o muerto, o fueron produci-
das directamente por el mismo, como su escritura, y por eso están impregnados de su virtud. 
Mecanismos simbólicos identificados
Purificación
Lavar: Agua, Cenizas; Luz, Fuego
Para expulsar el mal del cuerpo se hará uso de elementos simbólicos que signifiquen o 
traduzcan propiedades del bien, como son el color blanco, el buen olor, la limpieza, la luz. El 
cuerpo enfermo está poseído por el mal, por el pecado que es sucio, y en una oposición pureza/
impureza, alcanzar la curación obliga a limpiarlo y purificarlo mediante elementos simbólicos 
que trasmitan las anteriores propiedades, como son el agua y la ceniza.
El agua ve reforzada su potencia cuando hay un previo contacto con lo sagrado repre-
sentado en una reliquia. La cura de ciertos males externamente localizados tiene lugar después 
de que la zona afectada hubiese sido lavada con el agua que previamente contactó con la tierra 
procedente de la sepultura de algunos hombres santos21. 
En otras ocasiones el elemento purificador son las cenizas, un detergente natural, un 
blanqueador, cuyas propiedades de limpieza no solamente se manifiesta en el exterior del cuer-
po, como también en su interior, como vemos en el siguiente ejemplo.
Una joven que vivía hacía unos años paralizada fue conducida al monasterio de Monchi-
que, donde pidieron un trocito del hábito de la Madre Leocadia. Este fue lanzado sobre el fue-
go, quemado y hecho cenizas que después le dieron a beber. Pocos instantes después dijo que 
20 Esto mismo nos dice Mariño Ferro de los remedios de la medicina popular: cualquiera de ellos sirve para todas 
las enfermedades. Pero esta norma se ve contestada en los casos de las Santas Cabezas esparcidas por el territorio 
portugués. Las capacidades curativas de estos restos parecen recaer en dolencias propias del mundo rural: rabia, 
mordeduras de perros, trasmisión de venenos, y sobre todo enfermedades del ganado. CAPELÃo, R. M. dos San-
tos (2011). El culto de reliquias en Portugal en los siglos XVI-XVII: Contexto, Norma, Funciones y Simbolismo. 
Tesis Doctoral en Historia, Oporto, FLUP, pp. 227-234. 
21 MÉRTOLA, L. de (1647). Extracto dos Processos…, op. cit., pp. 179 y 181.
1148
Campo y campesinos en la España Moderna. Culturas políticas en el mundo hispano
Rosa M. dos Santos Capelão
quería levantarse22. En este ejemplo vemos otro elemento que purifica: el fuego, que destruye lo 
impuro, lo sucio, en definitiva, el mal. 
Otro elemento que traduce propiedades del bien es la luz, que vence el poder de las ti-
nieblas. Es de uso común en las prácticas rituales la presencia de velas. El aceite, que limpia y 
embellece el cuerpo, es también una fuente de luz y como tal se encuentra asociado a prácticas 
curativas23. Son múltiples los ejemplos de aceites que emanan de diferentes cuerpos: desde 
la mano izquierda de Santa Teresa de Ávila en el monasterio de S. Alberto de Lisboa24, hasta 
determinadas sepulturas que emanaban dichos aceites y que aplicados sobre el cuerpo enfermo 
conducen a su curación prodigiosa25.
Santificación
Toque, Beso, Abrazo, Comer lo sagrado
Lo sagrado que una reliquia representa entra en comunión física con el cuerpo enfermo 
a través de un sentido muy específico: el tacto. Se busca sentir la propia reliquia, o la tierra, 
agua, u otros elementos que contactaron con ella, como un pañuelo, un rosario, o unas cuentas. 
En esta forma de proceder podemos suponer la creencia en uno de los principios en que se basa 
el pensamiento mágico, el de la continuidad26. Tocar mediante el beso, el abrazo, el lamber y 
acariciar, según los principios de la magia simpática, hacen posible que el bien representado en 
la virtud de la reliquia entre en contacto con el cuerpo, lo invada, lo llene y de esta forma este 
sea santificado.
El Padre Bento Rodrigues de la Compañía se curó de unas fiebres con una reliquia del 
Padre João Cardim, tras besarla, y después de colgarla al cuello27. El Padre Fr. André de Ínsua, 
General de la Orden de S. Francisco, curó su mal de gota tras abrazarse devotamente a un bas-
tón que había pertenecido a la clarisa Inés de S. Domingos28. 
El beso y el abrazo son descritos en las propias constituciones sinodales como una for-
ma autorizada de contacto de los fieles con las reliquias cuando estas son llevadas a los enfer-
mos. Se pretende que este contacto esté siempre intermediado por un agente eclesiástico, con el 
argumento de evitar su banalización. Pero como podemos comprobar, esto no siempre se cum-
ple. En ocasiones el contacto implica la manipulación y transformación de la propia reliquia, 
denunciando con ello una utilización más banalizada de los recursos espirituales. Este es el caso 
cuando son confeccionados parches a partir de un determinado resto, o estos son cosidos a una 
prenda, esperando buscar una aproximación más efectiva al mal y obligar así a su expulsión. 
22 ARACAELI, F. de (1708). Norma viva…, op. cit., p. 166. 
23 ARACAELI, F. de (1708). Norma viva…, op. cit., p. 176.
24 S. ANNA, B. de (1657). Chronica de Carmelitas Descalços…, op. cit., p. 212. 
25 Sobre la sepultura del cuerpo de Santa Comba cerca de Coimbra, «… tem hum buraco redondo, pelo qual dizem, 
que quando ali estava o corpo da Sancta, entravão certos paninhos, e saião como untados do óleo, com os quais se 
dava saúde, e remédio a muitas necessidades, ou fossem inchaços, ou feridas, ou algumas dores:». ANJoS, L. dos 
(1626). Jardim de Portugal…, op. cit., p. 94; CARDoSo, G. (1652-1666). Agiológio Lusitano…, vol. IV, p. 245. 
26 FRAZER, J. G. (1981). La Rama Dorada. Madrid: Fondo de Cultura Económica, pp. 33 y ss. [ed. orig. 1890].
27 ABREU, S. de (1659). Vida, e virtudes…, op. cit. p. 300-301. 
28 ANJoS, L. dos (1626). Jardim de Portugal…, op. cit., p. 237.
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Eria Rodrigues, tuvo durante siete años las piernas llenas de vivas y profundas llagas. 
Hizo un parche con un trocito del hábito del venerable Fr. Antonio das Chagas, lo puso sobre 
una de las llagas y luego sanó de todas29.
Domingo Fernandes, durante años tuvo muchos accidentes que daban con él por tierra. 
Su mujer cosió un trocito de hábito de Fr. Estevão da Purificação en una capucha y se la puso 
sobre la cabeza. Desde aquel día no tuvo más accidentes30. 
También las prácticas de comer lo sagrado testifican como se busca introducir el bien 
en el cuerpo y así santificarlo, llenarlo para que a continuación tenga lugar la expulsión del mal 
que lo habita y enferma. Así es con la reliquia de Margarida de Chaves, que era pasada por agua 
y distribuida a los enfermos por los miembros de la Compañía en la ciudad de Coímbra31. Y lo 
mismo sucedía con la tierra de la sepultura del loyo Antonio da Conceição, distribuida a partir 
de la ciudad de Lisboa32. 
Otras formas más elaboradas de comer lo sagrado nos recuerdan a una forma de proce-
der como si de actos de hechicería se tratase. Antónia Novais tenía un hijo de siete años muy 
enfermo de fiebres, llamado Manoel. Un día lo vio muy atribulado y «tomou cinco fios do há-
bito deste pobre religioso [Fr. Estevão da Purificação], e moídos muito bem, assim desfeitos, os 
deitou em uma pouca água, e lhas deu a beber, e logo vomitou, e pediu de comer, […] e nunca 
mães se acostou em a cama, nem teve febre alguma»33.
Expulsión del mal
Vómitos, Purga, Evacuaciones, Sudoración
Los actos purgativos y evacuadores son elementos simbólicos que traducen la expulsión 
manifiesta del mal. Creyéndose en la posible materialización del mal que causa la enfermedad, 
su expulsión del cuerpo es también visible por todos. 
La hija de Antonio da Costa de veinte meses de edad estaba enferma con fiebre, hastío 
y vómitos. Cuando su madre le puso sobre la cabeza el hábito del Padre Fr. Estevão da Purifi-
cação, lanzó por la boca una gran lombriz quedando después sana34.
María de S. Jerónimo, que servía a las religiosas del convento de Viana, tras poner sobre 
ella los votos del padre de la Compañía Joam Cardim, el hinchazón que tenía en un brazo se 
deshizo y por la noche purgó todo el mal que en él había, quedando sana35. 
Doña Maria de Andrade, que padecía de fiebres malignas, tras echar tierra de la sepultu-
ra de Fr. Antonio da Conceição directamente sobre sus pechos experimentó una gran copia de 
sudor con que ensopó pañuelos y toallas36. 
29 GoDINHo, M. (1687), Vida, Virtudes…,. op. cit., p. 188.
30 APRESENTAÇÃo, L. da (1621). Vida e Morte do Padre Fr. Estevão da Purificação…, op. cit., 358. 
31 ANJoS, L. dos (1626). Jardim de Portugal…, op. cit., p. 536.
32 MÉRTOLA, L. de (1647). Extracto dos Processos…, op. cit., p. 181.
33 JUZARTE, P. da Cruz (1662). Trasladação do venerável…, op. cit., p. 30.
34 JUZARTE, P. da C. (1662). Trasladação do venerável…, op. cit., p. 23.
35 ABREU, S. de (1659). Vida, e virtudes…, op. cit., p. 295.
36 MÉRTOLA, L. de (1647). Extracto dos Processos…, op. cit., p. 178.
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El mal contra el mal: Antídotos
Símbolos de muerte: venenos, restos de cadáveres, huesos
En este caso estamos ante una medicina simbólica de contrarios y no de semejantes. 
En la medicina popular según la interpretación de Mariño Ferro, cuando el mal se cree que es 
causado por el poder contaminante de cadáveres o el poder maléfico trasmitido por animales 
venenosos, la cura es pretendida mediante la administración de antídotos que estarían constitui-
dos por aquellos elementos que simbolizan la muerte y por venenos, que una vez manipulados 
provocan el efecto contrario37. Como elementos que simbolizan la muerte podemos destacar los 
huesos de difuntos, u otras partes de un muerto, tierra del sepulcro, huecos en las piedras de los 
sepulcros, pañuelos mojados en sangre y objetos de martirio. 
Triunfo del bien
El Sueño, Visiones
Vemos testificado en el contexto en estudio prácticas de incubatio, el dormir junto a las 
sepulturas. Al trasladarse el cuerpo de una religiosa en el monasterio agustino de Santa Cruz 
de Vila Viçosa en 1572, al abrir la sepultura, además del buen olor siempre presente, «foi que a 
terra mais junta a seus ossos, luzia como de prata». Cuando cierta religiosa del mismo monaste-
rio sintió el olor que salía de dicha sepultura «fez-se levar a ela e pediu que a metessem dentro 
antes que a cerrasem; entrando nela tomou um sono profundo e, despois de breve espaço em que 
a deixaram repousar, acordou sã»38.
El sueño testifica la victoria del bien y corrobora el contacto con lo trascendente produ-
cido tras el contacto con una reliquia. En Ponte de Lima, una mujer con fuertes dolores de parto, 
de los cuales pensaba que moría, tras coger con sus manos un trocito del gibón que había sido de 
Fr. Bartolomeu dos Mártires, cayó en un sueño. Al acordar parió luego con facilidad que decía 
que había parido durmiendo39. 
En ocasiones se asiste, a través del sueño, a un contacto más estrecho con el propio 
santo que se revela directamente al beneficiario de su intermediación. Doña María de Nazareh, 
religiosa de S. Clara del monasterio de la Esperanza, tenía dolores en el hígado que cesaron 
después de que le aplicasen un hueso de Fr. Luis de Montoya. Descansó, comió y por la noche 
se le apareció el santo varón y la consoló40.
Protección ante una nueva exposición
Amuletos
En ocasiones tras el efecto taumaturgo, el contacto con estos elementos sagrados se 
prolonga en el tiempo, comportándose así las reliquias como amuletos con una función clara-
37 MARIño FERRo, X. R. (1986), p. 215 y ss. 
38 ANJoS, L. dos (1626). Jardim de Portugal…op. cit., p. 225. 
39 CACEGAS, L. y SoUSA, L. de (1619). Vida do Frei Bertolameu dos Martyres…, op. cit., p. 247.
40 RoMAN, H. (1588) Historia de la vida…, op. cit., p. 101.
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mente protectora que busca impedir nuevamente la entrada del mal en el cuerpo. Esto lo vemos 
en dolencias como la epilepsia, donde las características sintomáticas de esta enfermedad en 
forma de convulsiones, fácilmente puede ser interpretado como la entrada visible del mal y su 
posesión del cuerpo. 
Isabel Sanches llevaba cuarenta años sufriendo de gota coral (epilepsia), mal al que los 
médicos no daban cura. Se hizo con un trocito del escapulario que había pertenecido a la sierva 
Sor Mariana do Rosario, el cual trajo siempre consigo, no volviendo nunca más los acostum-
brados accidentes41. Una niña que padecía del mismo mal se libró de los accidentes cuando su 
madre le colocó en una bolsita un trocito de la túnica del Padre Antonio da Conceição y se lo 
lanzó al cuello42.
En ocasiones es descrita la reversibilidad del efecto curativo cuando este contacto con 
lo sagrado se interrumpe, regresando el mal al cuerpo. El P. Antonio Pereira, se libró de unos 
accidentes mortales con una carta que fuera del Padre João Cardim que había metido en una 
bolsa de reliquias y la trajo consigo por espacio de un año, durante el cual no sufrió más la en-
fermedad. Al pasar el año, perdió la bolsa y la carta que iba en su interior, volviendo a aparecer 
los mismos accidentes43. 
Aquí vemos un esfuerzo por racionalizar la no durabilidad de los efectos benéficos de 
una reliquia. Y así, aunque no se obtenga la efectividad pretendida, todo sigue siendo justifica-
ble, y la creencia es validada y reafirmada. Estamos en territorios donde todo alcanza a tener 
sentido.
Racionalidad y superstición en la creencia en el poder taumatúrgico de las reliquias
Como acabamos de ver, la curación a través de una reliquia implica la atribución de 
sentidos y significados en la forma como se procesa. Y en las prácticas descritas en las narra-
tivas hagiográficas existen regularidades y padrones que fuimos descortinando, y que nos per-
mitieron observar de qué forma se exprimen socialmente experiencias intersubjetivas de cómo 
relacionarse con la imagen construida de “cuerpo enfermo”. Estas formas de actuar presumen 
la creencia en poderes sobrenaturales, que son invisibles, y sobre los que se puede actuar44. Un 
devoto tiene la certeza de que si hace los gestos y/o pronuncia las palabras correctas, los resul-
tados están asegurados, actuando de esta forma como un “científico”, siempre de forma racional 
porque es metódica y orientada por la razón45. Estamos ante una racionalidad impregnada de lo 
maravilloso46. 
Las reliquias forman parte de un conjunto de alternativas a la medicina hipocrática que 
la Iglesia ofrecía a las poblaciones para dar solución a la enfermedad, pero que pretende mo-
41 ALMADA, A. de (1694). Desposorios do Espirito…, op. cit., p. 325. 
42 MÉRTOLA, L. de (1647). Extracto dos Processos…, op. cit., p. 134.
43 ABREU, S. de (1659). Vida, e virtudes…, op. cit., 309.
44 Entendemos por racional en el dominio de lo sagrado aquello que podemos aprehender a través de conceptos 
corrientes y definibles; la esfera que es accesible a través de nuestra capacidad conceptual. oTTo, R. (2001). Lo 
Santo. Lo racional y lo irracional en la idea de Dios. Barcelona: Ed. Alianza. [ed. orig.1963]. 
45 «Cuando se devora el corazón, el hígado de un animal o de un hombre para apoderarse de su potencia y fuerza, 
no se practica religión, sino ciencia». oTTo, R. (2001). Lo Santo…, op. cit., p. 158. 
46 CAPELÃo, R. M. dos Santos (2011). «Lo racional en el culto de las reliquias: la función taumatúrgica. La ne-
cesidad de creer». História. Revista da FLUP. IV/1, oporto, pp. 105-117.
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nopolizadas. Siguiendo las directrices tridentinas, se busca desposeer a los laicos de sus instru-
mentos de producción e interpretación simbólica, pues solamente sería una reliquia verdadera 
aquella autorizada por el poder eclesiástico, y la intermediación con lo trascendente que ellas 
representan debería ser canalizada exclusivamente por los agentes y medios eclesiásticos legiti-
mados para tal efecto por la Iglesia. Es por esto que el carácter supersticioso que es atribuido a 
estas prácticas por la autoridad eclesiástica pertenece más bien al ámbito del control social y a 
una lucha de poderes, que en el contexto en estudio se traduce en pretender controlar la gestión 
de lo sagrado47. Estas prácticas no son condenadas por su contenido, si no por el hecho de que 
determinados actos son realizados por personas a las que no se les reconoce el poder para ello. 
Y es que fueron muchos los ejemplos encontrados en los que religiosos y seculares hicieron uso 
de reliquias consagradas popularmente, no reconocidas oficialmente, acompañadas de gestos y 
palabras, compitiendo por una parcela de poder en la esfera de la manipulación de lo sagrado. 
Encontramos que quien manipula lo sagrado que representa una reliquia, es decir, el agente de 
sanación, no es un elemento especializado, como el brujo, el sacerdote o el médico, si no que 
es alguien sin una instrucción previa, que incluso puede ser el propio enfermo que adopta una 
posición activa en su proceso de curación.
Los escenarios donde se procesan estas curas milagrosas, aunque pueden ser aquellos 
espacios públicos consagrados para tal efecto, eran en la mayoría de los casos, el espacio do-
méstico donde el enfermo está convaleciente, donde hay un amplio margen para la creatividad 
y espontaneidad. Gracias a la acción de lo sagrado en un contexto ritual no oficializado por la 
Iglesia que es acreditado por quien en ello cree, el enfermo recupera el control de su cuerpo, lo 
ordena y libra del desorden que representa la enfermedad. Se produce ante la presencia de un 
colectivo que es espectador y testigo, y cuyos elementos comparten entramados de sentido que 
conducen a su eficacia simbólica48. 
No estamos ante prácticas exclusivamente mágicas e irreligiosas, pues estas no buscan 
celebrarse de forma aislada, ni en secreto por sus protagonistas49. Sucede todo lo contrario. 
Estas prácticas son publicitadas, entre otros, por los propios agentes religiosos, por lo menos 
cuando sus resultados son positivos (o la lectura de estos). Incluso podemos señalar que los tex-
tos hagiográficos, expresamente difundidos por los propios agentes religiosos que escribieron 
sobre su carácter prodigioso, refuerzan y sacralizan determinadas prácticas y objetos a través 
de lo maravilloso que les es asociado, legitimándolos como intermediarios con lo trascendente 
e incentivando así el recurrir a ellos. 
Buscando dignificar el culto prestado a las reliquias y siguiendo la norma tridentina, se 
buscó imponer que la autoridad para consagrar y legitimar reliquias y los milagros que les son 
atribuidos, recayese en la jerarquía eclesiástica, alejando de este proceso a la voz “popular” 
(proceso paralelo a la atribución de la santidad). Al mismo tiempo se organizó el espacio físico 
que ocupaban y se condicionó el acceso de los fieles a estos sagrados restos a través una serie de 
47 BoURDIEU, Pierre (2006). “Génesis y Estructura del Campo Religiosos”. Relaciones: Estudios de historia y 
sociedad, vol. 27, nº. 108, pp. 29-83.
48 LéVI-STRAUSS, C. (1987). “La eficacia simbólica” en Antropología Estructural. Barcelona: Paidós, pp. 211-
237.
49 Según Marcel Mauss, solamente se debe llamar magia a las cosas que realmente lo fueron para toda la sociedad 
y no las que fueron así calificadas por una fracción de esta. Marcel MAUSS (2000). Esboço de uma teoria geral 
da magia. Lisboa: Edições 70 [ed. orig.1904].
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barreras físicas y una disminución del número de ocasiones para este contacto. Y así su presen-
cia controlada ayudaría a comunicar e interiorizar en el campo de lo imaginario las categorías: 
sagrado y profano, las cuales no formaban parte de la cosmovisión del mundo 50. Pero como 
acabamos de ver, al analizar la curación del cuerpo protagonizada por reliquias, las anteriores 
directrices tridentinas aún están lejos de ser interiorizadas por la población. El cuerpo enfermo 
se nos representa como un escenario donde se cruzan las creencias llamadas “populares”, y 
nuevos modelos devocionales difundidos por la Iglesia. Y es que lo maravilloso representado 
en una reliquia (sea o no autorizada), en el dominio de la función taumatúrgica sobe el cuerpo 
enfermo, permitía al hombre de este contexto, completar el entendimiento del mundo que le ro-
dea, ordenarlo, explicarlo, hacerlo comprensible y sobre todo controlable. Por ello es necesario 
el recurrir a ellas, aunque en algunas ocasiones esto signifique un desvío a la norma eclesiástica 
que se busca imponer. 
Por todo lo expuesto, definimos las reliquias como materializaciones de un modelo cog-
nitivo, racional y funcional. Por otro lado, este modelo explicativo del mundo rápidamente 
cedió terreno ante el paradigma científico, y su concepción de “cuerpo”, pues todo pasa a ser 
mensurable y no hay espacio para lo aleatorio. Y esta función social específica atribuida a las 
reliquias, la curación del cuerpo, también perdió terreno. 
Pero no podemos dejar de referir que esta manifestación religiosa, el culto de reliquias, 
da sentido al mundo en otros dominios de la subjetividad humana, que van más allá de su ca-
rácter racional y explicativo. Las reliquias son elementos simbólicos que median en cómo el 
mundo es explicado, pero sobre todo en cómo el mundo es sentido51. Y cuando entramos en el 
dominio de los sentimientos y de las emociones estamos ante un aspecto que es más difícil de 
domesticar, atendiendo exclusivamente a criterios de racionalidad. Y es que somos de la opi-
nión que solamente a partir de la comprensión de los mecanismos cognitivos tanto racionales 
como emocionales que giran en torno a esta manifestación religiosa, se podrá abordar su valo-
rización, utilización y su posible manipulación por un grupo determinado que en un contexto 
determinado busca imponer su visión del mundo como ideología dominante. 
[índiCe]
50 CAPELÃo, R. M. dos Santos (2011). El culto de reliquias en Portugal…, op. cit., pp. 83-134. 
51 CAPELÃo, R. M dos Santos (2012). “Trento y el culto de reliquias. Un difícil disciplinar”. Actas del I Encuen-
tro de Jóvenes Investigadores en Historia Moderna. Zaragoza. 
